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Das	ignatianische	Demutsideal	und	Alfred	Delp	SJ	
Von	Godehard	Brüntrup	SJ	und	Ludwig	Jaskolla	
1.	Die	Theorie	der	Demut	als	Selbsterniedrigung	
1In	der	Neuzeit	ist	der	Begriff	der	Demut	nicht	positiv	besetzt.	Dies	lässt	sich	an	vielen	
Beispielen	in	der	Geschichte	von	Philosophie	und	Theologie	deutlich	machen	–	zu	Beginn	
unseres	Essays	sei	hier	nur	auf	die	Kritiken	von	ganz	unterschiedlichen	Philosophen,	wie	
David	Hume2,	Friedrich	Nietzsche3	und	Henry	Sidgwick4	hingewiesen.		
Die	Moderne	ist	der	Meinung,	dass	die	Demut	nur	ihrem	Namen	nach	als	Tugend	zu	
bezeichnen	ist,	eigentlich	sei	sie	im	Sinne	von	David	Hume	(s.o.)	ein	Laster.	Dies	lässt	sich	
daran	zeigen,	dass	die	Demut,	so	die	Kritiker,	ein	negatives	Bild	des	Menschen	zeichne:	Der	
Mensch	sei	auf	ontologischer	Ebene	grundsätzlich	defizitär	–	er	sei	seiner	Natur	nach	
verdorben.	Außerdem	stehe	er	in	unendlicher	Weise	unter	Gott.		
Diese	beiden	Aspekte	legen	die	These	nahe,	dass	die	Demut	als	die	richtige	Haltung	im	
Angesicht	der	Erkenntnis	der	eigenen	Unwürdigkeit	des	Menschen	seiner	Natur	nach	und	
gegenüber	einem	Schöpfergott,	der	alles	übersteigt,	angesehen	werden	sollte.	Dies	nennen	
wir	die	Selbsterniedrigungstheorie	der	Demut.	
Gerade	die	jesuitische	Maxime	„omnia	ad	maiorem	Dei	gloriam“	könnte	die	Interpretation	
nahelegen,	dass	im	Sinne	dieser	Selbsterniedrigungstheorie	der	Demut	dem	Menschen	
selbst	keine	Würde	zukommt.	Verstärkt	könnte	dieser	Eindruck	durch	die	Beschreibung	der	
dritten	Weise	der	Demut	in	den	Exerzitien	des	Ignatius	von	Loyola	werden:	zum	wirklich	
demütigen	Menschen,	so	könnte	man	meinen,	gehöre,	dass	er	alles	Gute	und	Positive	in	
Selbstverleugnung	und	–kasteiung	ablehnt.	Dies	ist	es,	was	der	Moderne	als	krankhaft	
erscheint.	
Am	Ende	dieses	Essays	wollen	wir	zeigen,	dass	auf	das	jesuitische	Verständnis	der	Demut	
diese	selbstverleugnende	und	krankhafte	Interpretation	der	Demut	nicht	zutrifft.	Wir	
																																																						
1	Dieser	Essay	ist	aus	einem	längeren	Artikel	hervorgegangen,	den	die	Autoren	unter	dem	Titel	Tugend	und	
Eudaimonia:	Zum	Begriff	der	Demut	in	den	„Exercitia	Spiritualia“	in	der	Zeitschrift	Theologie	und	Philosophie	
(Nr.	93,	2018,	389–408)	veröffentlicht	haben.	Wir	danken	Theologie	und	Philosophie	für	die	Möglichkeit	diesen	
Artikel	in	veränderter	und	gekürzter	Form	hier	wieder	abdrucken	zu	dürfen.	Der	Text	wurde	im	Rahmen	des	
Projektes	Motivational	and	Volitional	Processes	of	Human	Integration	(TRT	0119)	durch	den	Templeton	Religion	
Trust	und	das	Projekt	The	Philosophy	and	Theology	of	Intellectual	Humility	(John	Templeton	Foundation)	
gefördert.	
2	Vgl.	Hume,	David.	Enquiry	Concerning	the	Principles	of	Morals.	Oxford:	Oxford	University	Press	1998,	73.		
3	Vgl.	Nietzsche,	Friedrich.	Jenseits	von	Gut	und	Böse.	Vorspiel	einer	Philosophie	der	Zukunft.	Digitale	Kritische	
Gesamtausgabe	von	Nietzsches	Werken	und	Briefen	(http://www.nietzschesource.org/eKGWB/index;	zuletzt	
abgerufen	am	13.03.2020),	§	260.	
4	Vgl.	Sidgwick,	Henry.	The	Methods	of	Ethics.	Indianapolis:	Hackett	Publishing	71907,	334.	
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werden	dazu	zunächst	im	zweiten	Abschnitt	dieses	Essays	die	drei	Weisen	der	Demut	nach	
Ignatius	von	Loyola	ausführlicher	besprechen.	Am	Beispiel	des	Lebenszeugnisses	von	P.	
Alfred	Delp	SJ	soll	deutlich	werden,	dass	die	vorgestellte	Ansicht	von	Demut	nicht	einfach	
Theorie	ist,	sondern	zum	Gelingen	des	Lebens	beitragen	kann.	
2.	Die	drei	Weisen	der	Demut	in	den	Exerzitien	des	Ignatius	von	Loyola	
Das	ignatianische	Konzept	der	Demut	ist	für	unseren	Kontext	in	zweifacher	Hinsicht	von	
argumentativer	Bedeutung:	Ursprünglich	waren	die	Jesuiten	ein	Orden	des	geistlichen	
Aufbruchs	und	der	katholischen	Reform	am	Übergang	vom	Spätmittelalter	zur	Neuzeit.	Das	
bedeutet	für	unseren	Zusammenhang,	dass	sich	das	ignatianische	Denken	explizit	vor	dem	
Hintergrund	der	Verwerfungen	bewegt,	die	sich	zu	Beginn	der	Moderne	in	sozio-kultureller,	
wissenschaftlich-philosophischer	wie	religiöser	Weise	ereignet	haben	und	die	die	
geistesgeschichtliche	Landschaft	Europas	prägten	und	prägen.	Dieser	Umstand	scheint	
besonders	deswegen	bedeutsam,	weil	man	dem	ignatianischen	Denken	aufgrund	seiner	
„modernen“	Perspektive	nur	schwer	vorwerfen	kann,	dass	es	ein	rein	vormodernes	Denken	
sei.	Darüber	hinaus	gilt	es	den	speziellen	Zusammenhang	zu	erörtern,	der	für	die	Form	der	
Darstellung	der	Demut	in	den	Exercitia	Spiritualia,	kurz	„Exerzitien“,	charakteristisch	ist.	Die	
Exerzitien	bestehen	aus	vierwöchigen	spirituellen	Übungen,	die	die	Exerzitanden	dabei	
unterstützen	sollen,	ihr	Leben	auf	Christus	auszurichten.	Aufgrund	ihrer	Natur	als	spirituelle	
Übungen	könnte	man	zu	der	Ansicht	gelangen,	dass	die	ignatianischen	Exerzitien	schlecht	
geeignet	seien,	um	als	Exemplifizierung	eines	philosophischen	Konzepts	der	Demut	
verwandt	zu	werden.	Dies	ist	aber	nur	auf	den	ersten,	oberflächlichen	Blick	gegeben.	Denn	
was	Ignatius	in	den	Exerzitien	über	die	Demut	schreibt,	orientiert	sich	nicht	an	der	
klassischen	Form	einer	spirituellen	Übung	oder	meditativen	Unterweisung	–	Ignatius	nennt	
solche	Unterweisungen	zur	spirituellen	Übung	meditatio	oder	contemplatio.	Vielmehr	führt	
Ignatius	seine	Gedanken	zur	Tugend	der	Demut	als	consideratio	ein.	Bei	einer	consideratio,	
also	einem	Erwägen,	handelt	es	sich	um	eine	Herangehensweise,	mittels	derer	die	
essenziellen	Charakteristika	eines	Sachverhalts	so	herausgearbeitet	werden	sollen,	dass	über	
eine	klare	und	distinkte	Einsicht	in	diese	Charakteristika	eine	Form	des	Wissens	über	den	
betreffenden	Sachverhalt	möglich	wird.5	Es	erscheint	uns	adäquat,	diese	Form	der	
consideratio	als	eine	philosophisch-theologische	Herangehensweise	zu	interpretieren:	Eine	
der	zentralen	Figuren	für	die	intellektuelle	und	spirituelle	Entwicklung	der	Reform	des	
katholischen	Denkens	hat	ein	klares	Konzept	der	Demut	entwickelt,	das	sich	für	eine	
philosophische	Analyse	zu	eignen	scheint.	Wenn	also	die	moderne	Kritik	am	Demutsbegriff	
verfangen	soll,	dann	sollte	man	meinen,	dass	diese	Kritik	auch	auf	den	Demutsbegriff	des	
Ignatius	von	Loyola	zutrifft.	
In	den	Paragraphen	aus	den	Exercitia	Spiritualia,	die	wir	im	Folgenden	betrachten	wollen,	
untersucht	Ignatius	drei	Weisen	der	Demut.	Diese	drei	Weisen	bauen	aufeinander	auf,	sie	
ergänzen	sich	sukzessive	und	ermöglichen	ein	jeweils	tieferes	Verständnis	der	Tugend	der	
Demut.	Das	ignatianische	Konzept	gründet	dabei	auf	einem	gemeinsamen	Eckstein	der	
Konzeptualisierung	der	Tugend	der	Demut	in	der	katholischen	Tradition:	Es	handelt	sich	um	
																																																						
5	Vgl.	Kunz,	Erhard.	„Die	drei	Weisen	der	Demut	in	den	Exerzitien	des	hl.	Ignatius	von	Loyola.“	Geist	und	Leben	
42.4	(1969):	280–301,	280.	
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die	Idee,	dass	die	demütige	Person	eine	bestimmte	Art	der	Einsicht	oder	des	‚Wissens‘	über	
sich	selbst	besitzt	und	ihr	die	Tugend	der	Wahrhaftigkeit	insofern	zukommt,	als	die	demütige	
Person	über	sich	selbst	und	ihre	Beziehungen	zu	anderen	Menschen	wahrheitsgemäß	urteilt.	
Gerade	in	dieser	Einsicht	besteht	aus	unserer	Sicht	der	eigentliche,	wesentliche	Beitrag	
dieser	Gedanken.	Obwohl	sich	unsere	Erwägungen	auf	verschiedene	theologische	Ignatius-
Interpretationen	berufen,	fußt	die	vorliegende	Untersuchung	auf	Überlegungen,	die	wir	im	
Rahmen	eines	philosophischen	Forschungsprojekts	zum	tugendethischen	Begriff	der	Demut	
angestellt	haben.6	Die	Theorie,	dass	Demut	in	einer	bestimmten	Form	der	Selbsteinsicht	
bestehe,	wird	in	diesem	Text	auf	das	ignatianische	Konzept	angewendet,	und	vor	diesem	
Hintergrund	werden	klassische	Vorwürfe	gegen	die	Demut	neu	interpretiert.	
Folgt	man	dieser	Interpretationslinie,	dann	wird	deutlich,	dass	das	ignatianische	Konzept	der	
Demut	fest	auf	dem	Grund	der	Tradition	steht.	So	entwickelt	etwa	Thomas	von	Aquin	in	
seiner	Summa	Theologiae	einen	ähnlichen	Gedanken:	Thomas	macht	deutlich,	dass	die	
Demut	eine	Tugend	ist,	die	die	anderen	Tugenden	so	reguliert,	dass	sie	zum	gelingenden	
Leben	der	Person	beitragen.7	Dies	ist	aber	nur	dann	möglich,	wenn	die	demütige	Person	eine	
wahrhaftige	Perspektive	auf	ihr	eigenes	Leben	hat.	Sheryl	Overmyer	umschreibt	diesen	
Gedanken	des	Thomas	folgendermaßen:	
„Humility	concerns	the	virtue	of	truth	because	it	concerns	the	truthful	relationships	
we	have	with	God,	with	others,	and	with	even	ourselves.“8	
In	seinem	grundlegenden	Werk	Humility	hat	auch	Norvin	Richards	deutlich	gemacht,	dass	die	
demütige	Person	eine	adäquate	Perspektive	auf	sich	selbst	besitzt.9	Wir	argumentieren,	dass	
es	genau	diese	adäquate	Perspektive	auf	das	eigene	Selbst	und	Leben	ist,	die	uns	dabei	hilft,	
den	Begriff	der	Demut	als	eine	Form	der	realistischen	Selbsteinsicht	zu	konzeptualisieren.	
Die	demütige	Person	ist	wahrhaftig	zu	sich	selbst	und	gelangt	dadurch	zu	einer	realistischen	
Einsicht	darüber,	was	für	sie	selbst	wesentlich	ist.10	
In	seiner	Einführung	in	die	ignatianische	Spiritualität	hat	der	Theologe	Joseph	Tetlow	SJ	
diesen	grundlegenden	Eckstein	des	ignatianischen	Begriffs	der	Tugend	der	Demut	
folgendermaßen	zusammengefasst:	
„[H]umility,	properly	understood,	requires	a	strong	sense	of	self,	and	the	greater	the	
humility,	the	stronger	the	sense	of	self.	For	as	more	than	one	saint	has	remarked,	
humility	is	seeing	and	acknowledging	the	truth	about	yourself	and	your	world.	If	you	
are	smart,	you	are	lying	–	not	being	humble	–	if	you	act	as	though	you	are	not.	
Consider	this:	Jesus	Christ,	the	Son	of	God,	said	that	he	was	„gentle	and	humble	in	
																																																						
6	Vgl.	Jaskolla,	Ludwig.	„The	Puzzle	of	Self-Abasement.“	Res	Philosophica	93.3	(2016):	585–600;	Jaskolla,	
Ludwig.	„Humble	Minds.	On	the	Importance	of	Intellectual	Humility	in	Becoming	a	Person.“	Process	Studies	
44.2	(2015):	224–245.	
7	Vgl.	Thomas	von	Aquin,	S.th.	II-II	q.	161	a.	5.	
8	Overmyer,	Sheryl.	„Exalting	the	Meek	Virtue	of	Humility	in	Aquinas.“	The	Heythrop	Journal	56.4	(2015):	650–	
662,	655..		
9	Vgl.	Richards,	Norvin.	Humility.	Philadelphia:	Temple	University	Press	1992,	189.	
10	Vgl.	Ernst,	Stephan.	„Die	bescheidene	Rolle	der	Demut.	Christliche	und	philosophische	Grundhaltungen	in	der	
speziellen	Tugendlehre.“	Thomas	von	Aquin:	Die	Summa	theologiae.	Werkinterpretationen.	Ed.	Andreas	Speer.	
Berlin:	de	Gruyter	2005,	343–378,	357.	
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heart“	(Matthew	11:29),	and	all	four	Gospels	tell	of	a	man	who	knew	perfectly	well	
who	he	was,	a	man	with	an	unshakably	strong	sense	of	self.“11	
Auf	dieser	Basis	können	wir	nun	zu	einer	detaillierteren	und	angemesseneren	Darstellung	
des	ignatianischen	Begriffs	der	Demut	in	den	Exerzitien	fortschreiten.	
2.1	Die	erste	Weise	der	Demut	
In	einer	ersten	Herangehensweise	ist	das	ignatianische	Konzept	der	Demut	folgendermaßen	
motiviert:	Personen,	die	sich	im	Rahmen	der	Exerzitien	in	das	Schweigen	und	die	Stille	
begeben,	tun	dies,	um	ihr	Leben	auf	Gott	auszurichten.	Das	heißt,	dass	das	ignatianische	
Konzept	der	Demut	explizit	in	eine	spirituelle	Praxis	eingebettet	wird;	ein	Umstand,	der	nicht	
unterschlagen	werden	darf.	Bedeutet	dies	aber	aufs	Neue,	dass	eine	philosophische	Analyse	
der	Texte	nicht	adäquat	erscheint?	
Wir	sind	nicht	dieser	Auffassung.	Zunächst	einmal	spricht	aus	begrifflichen	Gründen	nichts	
gegen	die	Annahme,	dass	auch	ein	Gedanke,	der	in	eine	spirituelle	Praxis	eingebettet	ist,	
einer	philosophischen	Analyse	unterzogen	werden	kann.	Dazu	können	leicht	Beispiele	
gefunden	werden,	in	denen	philosophische	Analyse	und	spirituelle	Praxis	aufs	Engste	
miteinander	verbunden	sind	–	man	denke	beispielsweise	an	den	Umstand,	dass	Anselms	
Proslogion	mit	einem	Gebet	beginnt.	Wenn	in	solchen	Fällen	philosophische	Gedanken	in	
spirituelle	Haltungen	eingebettet	sein	können,	dann	scheint	es	zumindest	prima	facie	nicht	
unangemessen,	dies	auch	hier	anzunehmen.	
Die	erste	Weise	der	Demut,	wie	sie	in	den	Exerzitien	eingeführt	wird,	spiegelt	die	erste	
Weise,	wie	sich	der	Exerzitand	auf	Gott	ausrichtet	und	sich	dafür	öffnet,	Gott	in	seinem	
Leben	zu	erkennen.	In	dieser	zunächst	metaphorischen	Sprache	definiert	Ignatius:	
„DIE	ERSTE	WEISE	DER	DEMUT	ist	notwendig	für	das	ewige	Heil,	nämlich,	dass	ich	
mich	so	erniedrige	und	mich	so	verdemütige,	wieweit	es	von	mir	aus	möglich	ist,	
damit	ich	in	allem	dem	Gesetz	Gottes,	unseres	Herrn,	gehorche.	Ich	soll	also,	selbst	
wenn	man	mich	zum	Herrn	aller	geschaffenen	Dingen	in	dieser	Welt	machte	oder	um	
des	eigenen	zeitlichen	Lebens	willen,	nicht	zu	überlegen	bereit	sein,	ein	Gebot	zu	
brechen,	sei	es	ein	göttliches	oder	menschliches,	das	mich	unter	Todsünde	
verpflichtet.“12	
Im	Sinne	dieser	ersten	Weise	der	Demut	ist	die	demütige	Person	jemand,	die	den	Willen	
Gottes	zum	Prüfstein	ihres	eigenen	Handelns	macht	und	sich	darauf	ausrichtet,	die	
göttlichen	Gebote	nicht	zu	übertreten.	
Betrachten	wir	diese	erste	Weise	der	Demut	vor	dem	Hintergrund	der	Systematisierung	des	
Thomas	von	Aquin,	die	wir	zuvor	kurz	angesprochen	haben:	Thomas	argumentiert,	dass	
Demut	als	realistische	Selbsteinsicht	dem	Laster	des	Stolzes	entgegengesetzt	ist.	Dies	wird	
																																																						
11	Tetlow,	Joseph.	Making	Choices	in	Christ.	The	Foundations	of	Ignatian	Spirituality.	Chicago:	Loyola	Press	
2008,	98-99.	
12	Ignatius	von	Loyola.	Geistliche	Übungen,	übersetzt	und	erklärt	von	P.	Knauer.	Leipzig:	St.	Benno	Verlag	1978,	
72.		
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besonders	in	Thomas’	inhaltlicher	Bestimmung	der	Demut	im	Kontrast	zum	Laster	des	
Stolzes	deutlich.13	
„Aquinas	argues	that	this	self-insight	extends	to	three	important	aspects	of	human	
life.	First,	humilitas	as	proper	self-insight	encompasses	a	proper	knowledge	of	
ourselves	(S.th.	2a2ae,	q.161	a.6).	Second,	humilitas	as	proper	self-insight	
encompasses	a	proper	understanding	and	evaluation	of	those	relations	to	our	
environment	and	fellow	humans	that	are	essential	to	us	(S.th.	2a2ae,	q.161	a.3).	
Thirdly,	humilitas	as	proper	self-insight	encompasses	a	proper	understanding	of	those	
relations	that	constitute	[…]	those	relations	that	relate	us	to	the	Divine	(S.th.	2a2ae,	
q.161	a.2).“14	
Demut,	so	könnte	man	sagen,	besteht	darin,	dass	sie	einen	selbstzentrierten,	egoistischen	
Stolz	im	Leben	des	Demütigen	eindämmt.15	Analog	hat	nun	Kunz	dafür	argumentiert,16	dass	
in	der	ersten	Weise	der	ignatianischen	Demut	die	demütige	Person	die	göttlichen	Gebote	so	
in	ihr	Leben	einbettet,	dass	dadurch	ihr	eigenes,	selbstzentriertes,	egoistisches	Streben	nach	
Macht,	gesellschaftlicher	Stellung	etc.	–	also	generell	jede	Form	von	Stolz	–	minimiert	wird.	
Dementsprechend	bedarf	es	für	die	erste	Weise	der	Demut	einer	Wahrhaftigkeit	der	
demütigen	Person	sich	selbst	gegenüber,	so	dass	die	Person	in	sich	diejenigen	
Charakteristika,	die	mit	dem	göttlichen	Willen	übereinstimmen,	von	den	Charakteristika	zu	
unterscheiden	lernt,	die	durch	den	eigenen	Stolz	entstehen.	
Dennoch	liegt	in	dieser	ersten	Weise	der	Demut	noch	ein	Potenzial	für	einen	inneren	Konflikt	
des	Menschen:	
„Die	erste	Weise	der	Demut	schildert	demnach	die	Situation	dessen,	der	seine	
Grundentscheidung	für	Gott	getroffen	hat,	dem	es	aber	noch	nicht	gelungen	ist,	sein	
gesamtes	personales	(also	freies)	Verhalten	von	dieser	Grundentscheidung	
durchdringen	zu	lassen.“17	
Die	vierwöchige	Struktur	der	Exerzitien	ist	ein	Prozess	der	zunehmenden	inneren	Aneignung	
einer	zunächst	erst	äußerlichen,	in	den	Tiefen	der	Psyche	der	Übenden	noch	nicht	
verankerten	Entscheidung.	Dieser	Gedanke	lässt	sich	auch	vor	dem	Hintergrund	moderner	
Persönlichkeits-	und	Motivationspsychologie	interpretieren:	Die	Psychologen	Edward	Deci	
und	Richard	Ryan	argumentieren,	dass	es	einen	Unterschied	zwischen	Zielen	gibt,	die	wir	
zwar	als	wertvoll	und	realisierenswert	erkannt	haben,	aber	bei	denen	es	trotzdem	noch	zu	
Konflikten	mit	unseren	anderen	Strebungen	kommen	kann.18	Sie	nennen	diese	Ziele	
„identifiziert“.	Davon	unterschieden	sind	solche	Ziele,	die	in	unser	Leben	„integriert“	sind.	
Umgangssprachlich	gesprochen:	„Das	Ziel	ist	zwar	geschluckt,	aber	noch	nicht	verdaut.“	
Wenn	wir	solche	integrierten	Ziele	verfolgen,	dann	wird	die	Möglichkeit	eines	inneren	
																																																						
13	Vgl.	Thomas	von	Aquin,	S.th.	II-II	q.	161.	
14	Jaskolla,	Ludwig.	„The	Puzzle	of	Self-Abasement.“	Res	Philosophica	93.3	(2016):	585–600,	593.	
15	Vgl.	Jaskolla,	Ludwig.	„The	Puzzle	of	Self-Abasement.“	Res	Philosophica	93.3	(2016):	585–600,	Sektion	3.1.	
16	Vgl.	Kunz,	Erhard.	„Die	drei	Weisen	der	Demut	in	den	Exerzitien	des	hl.	Ignatius	von	Loyola.“	Geist	und	Leben	
42.4	(1969):	280–301,	283.	
17	Kunz,	Erhard.	„Die	drei	Weisen	der	Demut	in	den	Exerzitien	des	hl.	Ignatius	von	Loyola.“	Geist	und	Leben	42.4	
(1969):	280–301,	284.	
18	Vgl.	Deci,	Edward	&	Ryan,	Richard.	„The	‚What‘	and	‚Why‘	of	Goal	Pursuits.	Human	Needs	and	the	Self-
Determination	of	Behavior.“	Psychological	Inquiry	11.4	(2000):	227–268,	236.	
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Konflikts	minimiert.	Im	Falle	der	ersten	Weise	der	Demut	könnte	dies	bedeuten,	dass	eben	
für	die	demütige	Person	der	göttliche	Wille	noch	nicht	vollkommen	integriert	ist,	also	als	
äußerliches	Gebot	erlebt	wird.19	
2.2	Die	zweite	Weise	der	Demut	
Die	zweite	Weise	der	Demut	nimmt	die	Entwicklung	der	demütigen	Person	zu	einem	
Menschen,	der	sein	Leben	auf	den	göttlichen	Willen	ausrichtet,	auf	und	führt	diese	fort.	Am	
besten	lässt	sich	das	proprium	dieser	zweiten	Weise	der	ignatianischen	Demut	in	
Kontrastierung	zur	ersten	Weise	der	Demut	einsichtig	machen:	Im	Rahmen	der	ersten	Weise	
besteht	die	Möglichkeit	eines	inneren	Konflikts	zwischen	den	Ansprüchen	eines	
selbstzentrierten	Stolzes	einerseits	sowie	der	Intention	der	eigenen	Ausrichtung	auf	Gott	
andererseits:	
„Die	Haltung,	welche	Ignatius	auf	dieser	zweiten	Stufe	beschreibt,	überwindet	den	
inneren	Zwiespalt,	der	die	menschliche	Person	auf	der	ersten	Stufe	noch	erfüllt.	Die	
gesamte	freie	Dynamik	des	Menschen	geht	jetzt	ungehindert	auf	Gott.“20	
Die	innere	Spannung,	der	innere	Konflikt,	wird	in	der	zweiten	Weise	der	Demut	minimiert:	
„DIE	ZWEITE	ist	vollkommenere	Demut	als	die	erste,	nämlich	wenn	ich	mich	an	einem	
solchen	Punkt	finde,	daß	ich	nicht	will	noch	mehr	danach	verlange,	Reichtum	als	
Armut	zu	haben,	Ehre	als	Unehre	zu	wollen,	ein	langes	Leben	zu	wünschen	als	ein	
kurzes,	wenn	der	Dienst	für	Gott,	unseren	Herrn,	und	das	Heil	meiner	Seele	gleich	ist;	
und	somit	daß	ich,	für	alles	Geschaffene	oder	weil	man	mir	das	Leben	nähme,	nicht	
zu	überlegen	bereit	bin,	eine	läßliche	Sünde	zu	tun.“21	
Die	demütige	Person	in	diesem	zweiten	Sinne	hat	kein	Verlangen	mehr	nach	inneren	oder	
äußeren	Gütern,	die	mit	ihrer	Intention	der	Ausrichtung	auf	Gott	hin	in	Konflikt	geraten	
könnten.	Vielmehr	ist	das	Wollen	der	demütigen	Person	im	Sinne	der	zweiten	Weise	auf	den	
göttlichen	Willen	ausgerichtet.	Die	Wille	Gottes	und	die	„deepest	desires	of	the	heart“22	sind	
gleich.	Der	göttliche	Wille	ist	damit	internalisiert	und	integriert	im	Sinne	der	psychologischen	
Begrifflichkeiten,	die	wir	zuvor	eingeführt	haben.	
Dies	zeigt	sich	auch	in	der	Dialektik	der	Verunmöglichung	von	Todsünden	und	lässlichen	
Sünden	in	der	zweiten	Weise	der	Demut:	Das	Leben	des	Menschen,	der	in	der	zweiten	Weise	
demütig	ist,	ist	so	auf	Gott	ausgerichtet,	dass	auch	in	den	‚kleinen,	scheinbar	
unbedeutenden‘	Dingen	kein	Unterschied	mehr	zwischen	dem	göttlichen	Willen	und	dem	
menschlichen	Willen	besteht.	Man	könnte	also	sagen,	dass	die	im	Sinne	der	zweiten	Weise	
demütige	Person	einen	grundlegenden	inneren	Frieden,	in	dem	Sinne,	dass	sie	den	
göttlichen	Willen	erfüllen	will,	besitzt.	Der	göttliche	Wille	ist	der	demütigen	Person	ganz	
innerlich	geworden.	
																																																						
19	Vgl.	Stump,	Eleonore.	Wandering	in	Darkness.	Narrative	and	the	Problem	of	Suffering.	Oxford:	Oxford	
University	Press	2010,	471–473.	
20	Vgl.	Kunz,	Erhard.	„Die	drei	Weisen	der	Demut	in	den	Exerzitien	des	hl.	Ignatius	von	Loyola.“	Geist	und	Leben	
42.4	(1969):	280–301,	284.	
21	Ignatius	von	Loyola.	Geistliche	Übungen,	übersetzt	und	erklärt	von	P.	Knauer.	Leipzig:	St.	Benno	Verlag	1978,	
72.		
22	Stump,	Eleonore.	Wandering	in	Darkness.	Narrative	and	the	Problem	of	Suffering.	Oxford:	Oxford	University	
Press	2010,	7.	
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Es	erscheint	uns	wichtig,	an	dieser	Stelle	deutlich	zu	machen,	dass	der	Wille	der	Person,	die	
im	Sinne	der	zweiten	Weise	demütig	ist,	nicht	vom	göttlichen	Willen	überschrieben	oder	
überdeterminiert	wird.	Vielmehr	beschreibt	die	zweite	Weise	der	Demut	eine	bestimmte	
Haltung	der	demütigen	Person	gegenüber	der	Welt	und	gegenüber	Gott:	Wer	demütig	im	
Sinne	dieser	zweiten	Weise	geworden	ist,	ist	frei	von	selbstzentriertem	Stolz	und	kann	aus	
diesem	Grund	offen	gegenüber	den	Ansprüchen	und	Anforderungen	der	entsprechenden	
Situation	sein.	Wir	könnten	also	diesen	Umstand	als	eine	Disposition	oder	Haltung	der	
Person	verstehen,	die	darauf	abzielt,	in	keiner	Situation	aus	den	Gründen	zu	entscheiden,	die	
uns	durch	selbstzentrierten	Stolz	vorgestellt	werden.	
2.3	Die	dritte	Weise	der	Demut	
In	der	dritten	Weise	der	ignatianischen	Demut	wird	die	Orientierung	und	Ausrichtung	des	
demütigen	Menschen	auf	und	an	Gott	weiter	fortgeführt	und	schließlich	vervollkommnet.	
Wir	haben	bereits	gesehen,	dass	die	erste	und	zweite	Weise	der	Demut	darauf	abzielen,	dass	
der	demütige	Mensch	sich	Gott	gegenüber	öffnet.	Die	dritte	Weise	der	ignatianischen	
Demut	ermöglicht	dem	demütigen	Menschen,	Christus	in	einer	ganz	bestimmten,	radikalen	
Weise	nachzufolgen,	die	mehr	ist	als	treues	Befolgen	der	Gebote	(1.	Weise)	und	
indifferentes	Loslassen	von	selbstbezogenen	Wünschen	(2.	Weise).	
Die	zweite	Weise	der	Demut	zielte	auf	innere	Freiheit,	indem	der	menschliche	Wille	sich	dem	
göttlichen	Willen	aus	freien	Stücken	gleichmachte.	Eine	weitere	Radikalisierung	dieser	
zweiten	Weise	der	Demut	erscheint	aber	nur	dann	möglich,	wenn	die	demütige	Person	sich	
noch	grundlegender	von	allen	Formen	des	egoistischen,	selbstzentrierten	Stolzes	frei	macht.	
Ignatius	argumentiert,	dass	dies	vor	dem	Hintergrund	des	christlichen	Menschen-	und	
Weltbildes	nur	dann	möglich	ist,	wenn	die	Person	ihr	Leben	auf	Basis	der	in	der	zweiten	
Weise	der	Demut	gewonnenen	Freiheit	zu	einer	konkreten	Nachahmung	des	Lebens	Christi	
macht.	Der	Begriff	der	Nachahmung	als	Nachfolge	des	leidenden	Christus,	den	Ignatius	hier	
im	Sinn	hat,	ist	sicherlich	geprägt	von	Thomas	von	Kempens	De	imitatione	Christi.	
„DIE	DRITTE	ist	vollkommenste	Demut,	nämlich	wenn	ich,	unter	Einschluß	der	ersten	
und	zweiten,	wenn	der	Lobpreis	und	die	Ehre	der	göttlichen	Majestät	gleich	ist,	um	
Christus,	unseren	Herrn,	nachzuahmen	und	ihm	aktual	ähnlicher	zu	sein,	mehr	mit	
dem	armen	Christus	Armut	will	und	erwähle	als	Reichtum,	Schmähungen	mit	dem	
davon	erfüllten	Christus	mehr	als	Ehren,	und	mehr	zu	wünschen,	als	nichtig	und	
töricht	um	Christi	willen	angesehen	zu	werden,	der	als	erster	dafür	gehalten	wurde,	
denn	als	weise	und	klug	in	dieser	Welt.“23	
Dies	bedeutet,	dass	diejenige	Person,	die	in	der	dritten	Weise	demütig	ist,	für	Christus	
vollständig	offen	werden	will,	und	dies	schließt	das	Leid	und	den	Schmerz	Christi	mit	ein.	Um	
der	„Freundschaft“	zu	Christus	willen	sucht	die	demütige	Person	die	Angleichung	an	Christus	
und	damit	mittelbar	das	Leiden	Christi.	Es	ist	wichtig,	darauf	hinzuweisen,	dass	dies	keine	
Aufforderung	zur	Freude	am	eigenen	Leiden	ist,	sondern	eine	Aufforderung	zur	Freude	an	
der	Nähe	zu	Christus.	
																																																						
23	Ignatius	von	Loyola.	Geistliche	Übungen,	übersetzt	und	erklärt	von	P.	Knauer.	Leipzig:	St.	Benno	Verlag	1978,	
72-73.		
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Die	jesuitische	Lehre	der	„Drei	Weisen	der	Demut“	sieht	sich	nicht	selten	genau	diesem	
Vorwurf	ausgesetzt.	Die	dritte	Weise	der	Demut	verlangt	ja,	dass	man	in	der	Nachfolge	
Christi	mehr	Armut	als	Reichtum,	mehr	Schmähungen	als	Ehre,	etc.	verlangen	solle.	Der	
Verdacht	ist,	dass	hier	eine	psychisch	ungesunde	„Selbstverstümmelung“	als	Ideal	
angepriesen	würde.	Allerdings	muss	man	den	Text	genau	lesen.	Ignatius	legt	Wert	darauf,	
dass	die	erste	und	zweite	Weise	der	Demut	durch	die	dritte	Weise	nicht	aufgehoben	sind.	
Die	erste	Weise	verlangt	die	Einhaltung	der	Gebote,	die	zweite	Weise	die	Haltung	der	
Indifferenz	gegenüber	Armut	oder	Reichtum,	Schmähung	und	Ehre.	Bewusste	
Selbstzerstörung	widerspräche	nicht	nur	dem	göttlichen	Gebot	(erste	Weise	der	Demut)	
seinen	Nächsten	wie	sich	selbst	zu	lieben,	es	widerspräche	auch	dem	Gebot	der	Indifferenz	
(zweite	Weise	der	Demut).	Wie	kann	man	also	dann	die	dritte	Weise	der	Demut	so	
verstehen,	dass	sie	diesem	Missverständnis	nicht	ausgesetzt	ist?	Wohl	nicht	so,	dass	man	
Armut,	Schmähung,	ja	Martyrium	aktiv	sucht,	sondern	dass	man,	wenn	einem	solches	
widerfährt,	einen	positiven	Sinn	darin	zu	entdecken	vermag.	Dieser	Sinne	besteht	für	
Ignatius	in	der	Angleichung	an	Christus.	Der	Mensch,	der	in	der	dritten	Weise	der	Demut	
lebt,	sucht	also	nicht	künstlich	und	widernatürlich	nach	Verletzungen	an	Leib	und	Seele.	Er	
ist	aber	ein	Mensch,	der	solche	Verletzungen	an	Leib	und	Seele	bereit	ist	zu	ertragen,	der	
nicht	vor	ihnen	davon	läuft,	weil	er	weiß,	dass	Menschen	an	solchen	Herausforderungen	
wachsen	und	ihr	menschliches	Potential	gerade	in	der	Auseinandersetzung	mit	dem	
Negativen,	den	Niederlagen	und	den	Erfahrungen	der	Ungerechtigkeit	besser	entwickeln	
können.	Eine	junge	Widerstandskämpferin	wie	Sophie	Scholl	hat	durch	ihre	Konsequenz	
inklusive	der	Bereitschaft	den	Tod	auf	sich	zu	nehmen	letztlich	mehr	bewirkt	als	bei	
alternativen	Lebensverläufen,	bei	denen	sie	heute	vergessen	wäre.	Der	dritte	Grad	der	
Demut	ist	also	nicht	negativ	und	zerstörerisch,	sondern	weiß	um	die	Dialektik	von	Tod	und	
Auferstehung.	Das	Opfer	eigener	Möglichkeiten	oder	des	eigenen	Lebens	eröffnet	
Wachstumspotential,	das	weit	über	das	eigene	Leben	hinausgeht.	Alfred	Delp	versuchen	wir	
genau	in	dieser	Linie	zu	verstehen:	Als	einen	Menschen,	dessen	Demut	darin	besteht,	sich	zu	
opfern,	obwohl	er	durch	Verrat	seiner	Ideale	freikommen	könnte,	gerade	weil	es	ihm	positiv	
um	etwas	geht,	das	größer	ist	als	sein	eigenes	Leben.	
Bevor	wir	unsere	Ergebnisse	kurz	zusammenfassen,	erscheint	es	sinnvoll,	auf	zumindest	zwei	
wichtige	interpretatorische	Fragen	einzugehen.	Zunächst	ließe	sich	fragen,	inwiefern	noch	
einmal	deutlich	gemacht	werden	kann,	dass	die	vorgestellten	drei	Weisen	im	engeren	Sinne	
einen	Begriff	der	Tugend	der	Demut	beschreiben.	
Der	Theologe	Erhard	Kunz	hat	eine	Antwort	auf	diese	Frage	gegeben,	die	aus	unserer	
Perspektive	zufriedenstellend	scheint:	Er	argumentiert,	dass	es	nicht	die	Nachfolge	oder	
imitatio	Christi	per	se	sei,	die	in	diesem	Kontext	einen	Begriff	der	Demut	grundlegt.	Vielmehr	
setzt	die	Nachfolge	des	Lebens	Christi	in	einer	radikalen	Weise	die	Ablehnung	des	
egoistischen,	selbstzentrierten	Stolzes	voraus	und	begründet	hieraus	einen	Begriff	von	
Demut.	In	diesem	Sinne	ist	es	also	der	Prozess	des	Freiwerdens	von	egoistischem,	
selbstzentriertem	Stolz,	der	den	Menschen	im	eigentlichen	Sinne	demütig	werden	lässt.24	
Der	Prozess	dieser	Ausrichtung	auf	das	innere	Freiwerden	von	Stolz,	der	schlussendlich	
																																																						
24	Vgl.	Kunz,	Erhard.	„Die	drei	Weisen	der	Demut	in	den	Exerzitien	des	hl.	Ignatius	von	Loyola.“	Geist	und	Leben	
42.4	(1969):	280–301,	288.	
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wieder	auf	die	innere	Nähe	zu	Christus	zielt,	lässt	sich	nun	ganz	klassisch	als	ein	Prozess	
beschreiben,	der	eine	realistische,	wahrhaftige	Selbsteinsicht	voraussetzt;	Joseph	Tetlow	
nennt	deshalb	einen	„strong	sense	of	self“25	als	ein	wesentliches	Merkmal	des	ignatianischen	
Begriffs	der	Demut.	
Wenn	dies	aber	der	Fall	ist,	dann	lässt	sich	der	beschriebene	Zusammenhang	
folgendermaßen	zusammenfassen:	Das	ignatianische	Konzept	der	Demut	zieht	es	nach	sich,	
dass	die	Person,	die	sich	gemäß	der	drei	Weisen	der	Demut	entwickelt,	wahrhaftig	
egoistischen,	selbstzentrierten	Stolz	verliert,	weil	ihre	Nachahmung	des	Lebens	Christi	
authentisch	in	realistischer,	wahrhaftiger	Selbsteinsicht	gründet	–	wobei	der	Begriff	der	
Selbsteinsicht	hier	nicht	im	Sinne	einer	rein	kognitiven	Selbsterkenntnis	missverstanden	
werden	soll.	Neben	einer	solchen	Erkenntnis	scheinen	die	Prägung	durch	das	Beispiel	des	
Lebens	Christi	und	habituelle,	ständige	Auseinandersetzung	mit	seinem	Anspruch	für	eine	
Selbsteinsicht,	die	das	ganze	Leben	durchwirkt,	zentral	zu	sein.	
Dies	bringt	uns	zu	unserer	zweiten	Frage:	Ist	es	für	Menschen	überhaupt	möglich,	diese	
dritte,	radikale	Weise	der	Demut	zu	erreichen?	Oder	etwas	weiter	gefasst:	Ist	es	für	
Menschen	möglich,	im	Sinne	der	zweiten	und	der	dritten	Weise	demütig	zu	sein?	
Wir	sind	der	Meinung,	dass	hier	im	Grunde	eine	falsche	Fragerichtung	vorliegt,	und	wir	sind	
aus	noch	weiter	zu	erläuternden	Gründen	der	Meinung,	dass	für	Ignatius	im	strengen	Sinne	
nicht	die	Frage	im	Vordergrund	stand,	ob	diese	Weisen	der	Demut	vollständig	vom	
Menschen	erreicht	werden	können.	Ignatius	formuliert	durch	die	drei	Weisen	der	Demut	ein	
Ideal,	gemäß	dem	sich	das	Leben	der	betreffenden	Personen	ausrichten	soll.	Es	liegt	also	ein	
normativer	Kontext	vor,	der	einen	Idealzustand	formuliert,	der	zwar	im	konkreten	Leben	
erreicht	werden	kann,	wie	vollständig	dieses	Ideal	jedoch	realisiert	wird,	darf	an	dieser	Stelle	
offenbleiben.	
Man	könnte	also	zu	folgender	vorsichtiger	Beschreibung	des	genannten	Kontextes	gelangen.	
Die	Herangehensweise	des	Ignatius	von	Loyola	ist	‚pragmatisch‘	in	dem	Sinne,	dass	
Menschen	sich	zumindest	in	den	allermeisten	Fällen	nicht	im	vollständigen,	radikalen	Sinne	
von	egoistischem,	selbstzentrierten	Stolz	frei	machen	können.	Dies	bedeutet	aber	wiederum	
nicht,	dass	es	unmöglich	wäre,	Fälle	zu	identifizieren,	die	uns	zumindest	einen	partiellen	
Blick	auf	die	Verwirklichung	der	drei	Weisen	der	ignatianischen	Demut	im	menschlichen	
Leben	erlauben.	
Wir	wollen	diese	Einsichten	nun	genauer	am	Lebensweg	von	Alfred	Delp	SJ	erläutern:	Delp	
reflektierte	in	seinen	Predigten	teils	sehr	kritisch	auf	die	sozialen	und	politischen	Umstände	
im	Deutschland	des	Nationalsozialismus	und	stellte	Überlegungen	zu	einer	besseren,	
menschlicheren	Gesellschafts-	und	Werteordnung	an.	Von	1940	an	waren	Delp,	der	
Provinzial	der	Oberdeutschen	Provinz	der	Gesellschaft	Jesu	Augustinus	Rösch	und	andere	
Jesuiten	Mitglieder	der	Widerstandsgruppe,	die	sich	„Kreisauer	Kreis“	nannte,	sich	an	den	
Grundüberzeugungen	des	christlichen	Bekenntnisses	orientierte	und	von	Helmuth	James	
Graf	von	Moltke	geleitet	wurde.	Kurz	nach	dem	gescheitertem	Attentat	Claus	Schenk	Graf	
von	Stauffenbergs	auf	Adolf	Hitler	im	Herbst	1944	wurden	viele	Mitglieder	des	Kreisauer	
																																																						
25	Tetlow,	Joseph.	Making	Choices	in	Christ.	The	Foundations	of	Ignatian	Spirituality.	Chicago:	Loyola	Press	
2008,	98.	
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Kreises	von	den	nationalsozialistischen	Behörden	verhaftet.	Graf	von	Moltke	und	Delp	
wurden	im	Januar	bzw.	Februar	1945	hingerichtet.	
Unsere	Frage	an	dieser	Stelle	muss	lauten:	Gibt	es	Gründe,	anzunehmen,	dass	Alfred	Delp	im	
ignatianischen	Sinne	ein	demütiger	Mensch	war?	Wir	denken,	dass	es	mehrere	gute	Gründe	
gibt,	dies	anzunehmen,	die	sich	aus	seinem	Lebensweg	im	Dritten	Reich	und	während	seiner	
Inhaftierung	speisen.	Als	erster	Hinweis	mag	der	Umstand	gelten,	dass	Alfred	Delp	auch	in	
einer	Situation	extremer	Opposition	gegen	ihn	an	den	Überzeugungen	festhielt,	die	er	als	
den	Willen	Gottes	für	die	Welt	betrachtete.	Er	hielt	an	diesen	Überzeugungen	fest	und	
vertrat	sie	in	Umständen,	die	zu	jeder	Zeit	Folter	oder	den	Verlust	des	eigenen	Lebens	für	ihn	
bedeuten	konnten.	Dies	scheint	einerseits	anzuzeigen,	dass	Alfred	Delp	sich	von	
egoistischem,	selbstzentriertem	Stolz	in	Bezug	auf	einen	möglicherweise	einflussreichen	
Lebensentwurf	im	Nachkriegsdeutschland	freigemacht	hatte.	Andererseits	verdeutlicht	
dieser	erste	Hinweis,	dass	Alfred	Delp	über	wahrhaftige	Selbsteinsicht	verfügte:	Er	hatte	eine	
klare	Vision	seines	Lebensentwurfs.	Diese	Selbsteinsicht	bestand	darin,	dass	er	
herausgefunden	hat,	was	ihn	zutiefst	anging,	was	das	telos	seines	Lebens	war	–	im	Sinne	von	
Harry	Frankfurts	„what	we	really	care	about“26	oder	im	Sinne	von	Eleonore	Stumps	„deep-	
est	desires	of	the	heart“27.	Jene	Überzeugungen	war	er	nicht	einmal	im	Angesicht	seines	
eigenen	Todes	bereit	aufzugeben,	als	ihm	die	Vertreter	des	Dritten	Reichs	seine	Freiheit	im	
Austausch	gegen	den	Austritt	aus	dem	Jesuitenorden	anboten.28	
Ein	zweiter	Hinweis	kann	in	Alfred	Delps	Briefen	aus	dem	Gefängnis	gefunden	werden:	
„Wenn	der	Herrgott	diesen	Weg	will	–	und	alles	Sichtbare	deutet	darauf	hin	–,	dann	
muss	ich	ihn	freiwillig	und	ohne	Erbitterung	gehen.	Es	sollen	einmal	andere	besser	
und	glücklicher	leben	dürfen,	weil	wir	gestorben	sind.“29	
Es	geht	aus	diesem	Dokument	überdeutlich	hervor,	dass	Alfred	Delp	im	Gefängnis	nicht	nur	
seine	innere	Freiheit	bewahrte.	Wiewohl	man	an	diesen	Zeilen	deutlich	merkt,	dass	Alfred	
Delp	nicht	sterben	will	–	in	dem	Sinne,	dass	er	einen	Todeswunsch	hätte	–,	ist	aber	
gleichzeitig	klar,	dass	er	diesen	Weg	gehen	will,	den	er	als	den	Weg	Gottes	für	sich	versteht.	
Diese	Zeilen	beschreiben	also	einen	im	ignatianischen	Sinne	demütigen	Menschen	in	einer	
zweifachen	Bedeutung:	Zunächst	scheint	es	Alfred	Delp	ganz	grundsätzlich	an	einer	Sorge	
um	sein	physisches	Wohlergehen	zu	gebrechen.	Darüber	hinaus	wird	aber	auch	deutlich,	
dass	Alfred	Delp	den	freiwillig	erlittenen	Tod	in	der	Nachfolge	Christi	im	Sinne	der	dritten	
Weise	der	ignatianischen	Demut	versteht.	
Nachdem	wir	nun	das	ignatianische	Konzept	der	Demut	näher	beleuchtet	haben,	wollen	wir	
noch	einmal	auf	die	negative	Sicht	der	Demut,	die	die	Moderne	eingenommen	hat,	
eingehen.		
																																																						
26	Frankfurt,	Harry.	„The	Importance	of	What	We	Care	About.“	Synthese	53.2	(1982):	257–272,	260.	
27	Stump,	Eleonore.	Wandering	in	Darkness.	Narrative	and	the	Problem	of	Suffering.	Oxford:	Oxford	University	
Press	2010,	7.	
28	Vgl.	https://www.jesuiten.org/news/alfred-delp	(zuletzt	abgerufen	am	13.03.2020).	
29	Delp,	Alfred.	Im	Angesicht	des	Todes.	Würzburg:	Echter	Verlag	2007,	73.	
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3.	Ist	die	moderne	Kritik	des	christlichen	Demutsideals30	gerechtfertigt?	
Rufen	wir	uns	dazu	die	Beschreibung	ins	Gedächtnis,	mittels	derer	wir	im	Vorhergehenden	
das	Konzept	der	drei	Weisen	der	Demut	nach	Ignatius	von	Loyola	eingeführt	haben:	Der	
ignatianische	Begriff	der	Demut	besteht	grundlegend	darin,	dass	die	Person,	die	sich	gemäß	
der	drei	Weisen	der	Demut	entwickelt,	egoistischen,	selbstzentrierten	Stolz	verliert,	weil	ihre	
Nachahmung	des	Lebens	Christi	authentisch	in	realistischer,	wahrhaftiger	Selbsteinsicht	
gründet.	
Wir	wollen	nun	versuchen	die	kritischen	Anfragen,	die	sich	aus	Sicht	der	modernen	
Selbsterniedrigungstheorie	der	Demut	stellen,	zu	beantworten.	Wir	werden	dies	vor	dem	
Hintergrund	der	drei	Weisen	ignatianischer	Demut	tun.		
Erste	Anfrage:	Muss	man	den	Menschen	im	ignatianischen	Demutsideal	als	grundsätzlich	
verdorben	ansehen?	
Wir	argumentieren	entschieden,	dass	dies	nicht	der	Fall	ist.	Die	Anhänger	der	
Selbsterniedrigungstheorie	der	Demut	vertraten,	dass	diejenigen,	die	Demut	für	eine	Tugend	
halten,	auf	die	These	festgelegt	sind,	dass	der	Mensch	ein	ontologisch	mangelhaftes	Wesen	
sei.	Aufgrund	dieser	wesenhaften	Unzulänglichkeit	nehme	der	demütige	Mensch	von	sich	zu	
Recht	an,	dass	er	unter	anderen	und	im	Besonderen	unter	Gott	stehe.	Die	
Selbsterniedrigungstheorie	der	Demut	gründete	damit	in	einer	These	über	die	ontologische	
Natur	des	Menschen	sowie	einer	These	über	die	Machtansprüche,	die	aus	dieser	
ontologischen	Natur	entstehen.	
Im	Rahmen	der	ignatianischen	Konzeption	der	Demut	scheint	das	genaue	Gegenteil	wahr	zu	
sein.	Zunächst	gilt	es	festzuhalten,	dass	sich	Ignatius	in	den	Exerzitien	nur	indirekt	zur	
ontologischen	Natur	des	Menschen	äußert.	Was	durch	seine	Darstellung	der	drei	Weisen	der	
Demut	impliziert	zu	sein	scheint,	widerspricht	der	Selbsterniedrigungstheorie	direkt:	Ignatius	
behauptet	ganz	klar,	dass	es	für	den	Menschen	möglich	ist,	eine	Nachahmung	des	Lebens	
Christi	im	eigenen	Leben	anzustreben.	Wir	haben	zu	zeigen	versucht,	dass	dies	nicht	nach	
sich	zieht,	dass	der	Wille	des	Menschen	durch	den	göttlichen	Willen	überdeterminiert	wird,	
sondern	vielmehr,	dass	in	dieser	Nachahmung	die	demütige	Person	sich	den	Willen	Gottes	
zu	eigen	macht.	Im	Kontext	der	christlichen	Überzeugungen	bedeutet	dies	nicht	nur,	dass	
der	Mensch	–	trotz	Erbsünde	–	nicht	als	mangelhaftes,	korrumpiertes	Wesen	geschaffen	sein	
kann,	sondern	dass	er	als	Abbild31	Gottes	geschaffen	ist.	
																																																						
30	Hier	gilt	es,	eine	terminologische	Verwirrung	zu	vermeiden:	Mit	„Selbsterniedrigung“	beziehen	wir	uns	auf	
die	nietzscheanische	Überzeugung,	dass	Demut	dazu	diene,	andere	in	ein	Abhängigkeitsverhältnis	zu	zwingen.	
Dies	könnte	missverständlich	sein,	denn	das	Neue	Testament	bezeichnet	Selbsterniedrigung	als	die	im	
eigentlichen	Sinne	angemessene	Haltung	(Lk	14,11;	Phil	2,8)	des	Menschen.	Dieses	tapeinoun	heauton	
entspricht	aber	einem	Sich-selbst-	Zurücknehmen,	das	wiederum	dem	Anderen	Raum	eröffnet	–	ganz	im	Sinne	
von	Thomas	von	Aquin,	S.th.	II-II	q.	161	a.	3.	
31	Könnte	die	Kreatürlichkeit	nicht	eigentlich	schon	als	ausreichend	für	die	Selbsterniedrigungstheorie	
angesehen	werden?	Wir	denken,	dass	dies	zumindest	schwer	zu	begründen	sein	dürfte.	Wie	sich	an	der	
Redeweise	vom	„Abbild“	Gottes	zeigt,	kann	die	reine	Abhängigkeit	der	Geschöpfe	auch	positiv	gelesen	werden.	
Die	Abhängigkeit	sagt	damit	noch	nichts	über	die	Frage	der	Selbsterniedrigung	aus.	
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Ein	weiterer	Hinweis	kann	darin	gefunden	werden,	wie	Ignatius	das	Ziel	eines	demütigen	
Lebens	beschreibt.	Demut	(humilitas),	die	im	klassischen	christlichen	Denken32	fast	immer	
zusammen	mit	der	Tugend	der	Großmut	(magnanimitas)	gedacht	wird,	scheint	den	
Menschen	zu	befähigen,	große	Taten	in	seinem	Leben	anzustreben,	zu	verwirklichen	und	das	
Gelingen	des	eigenen	Lebens	zu	erstreben.33	Viele	klassische	Denker	haben	argumentiert,	
dass	Demut	und	Großmut	zwei	Tugenden	sind,	die	sich	gegenseitig	stärken	und	immer	
zusammen	auftreten:	
„[…]	two	complementary	perspectives,	from	below	and	above,	of	the	will	to	embrace	
and	pursue	a	true	vision	of	what	it	is	to	be	human	based	upon	a	true	understanding	
of	our	final	end.“34	
Wir	folgen	hier	im	Weiteren	der	Konzeptualisierung	Josef	Piepers,	die	er	in	seinem	Werk	
Über	die	Hoffnung	dargestellt	hat:	Großmut	besteht	in	der	Disposition,	sich	selbst	großer	
Taten	würdig	zu	erkennen.	Jene	großen	Taten	bestehen	darin,	dass	Menschen	die	Potenziale	
des	menschlichen	Lebens	zu	einem	gelingenden	Leben	realisieren.	Die	Demut	andererseits	
reguliert	diesen	Prozess	durch	eine	wahrhaftige	Selbsteinsicht.	
In	dieser	Form	der	wahrhaftigen	Selbsteinsicht	wiederum	liegt	eine	Ablehnung	der	
Selbsterniedrigungstheorie	der	Demut.	Der	demütige	Mensch	wird	durch	seine	
Selbsteinsicht	nicht	an	seiner	Selbstverwirklichung	gehindert,	sondern	die	Selbsteinsicht	
ermöglicht	die	Projekte	des	Menschen,	weil	sie	die	Großmut	in	die	richtigen	Bahnen	lenkt.	
Kehren	wir	ein	weiteres	Mal	zu	Alfred	Delp	zurück:	Es	wäre	wohl	Ignatius’	Überzeugung	
gewesen,	dass	Alfred	Delp	die	vollen	Potenziale	seines	menschlichen	Lebens	nicht	trotz	
seiner	demütigen	Haltung	verwirklichen	konnte,	sondern	weil	er	als	demütiger	Mensch	über	
Selbsteinsicht	verfügte,	welche	die	Verwirklichung	dieser	Potenziale	erst	möglich	machte.	In	
eine	ganz	ähnliche	Richtung	geht	Walter	Kardinal	Kasper,	wenn	er	über	Papst	Franziskus	
schreibt:	
„Was	der	Papst	vorschlägt,	ist	der	demütige	Weg	gläubiger	Menschen,	die	Kontinente	
verschieben	und	Berge	versetzen.“35	
Diese	Überlegungen	führen	uns	direkt	zum	zweiten	Teil	der	ersten	kritischen	Anfrage:	Wir	
haben,	Joseph	Tetlow	folgend,	die	Ansicht	stark	zu	machen	gesucht,	dass	das	ignatianische	
Konzept	der	Demut	einen	Begriff	davon	enthält,	dass	demütige	Personen	über	eine	
realistische	Selbsteinsicht,	einen	starken	Sinn	für	das	eigene	Selbst,	verfügen	müssen.	Sie	
sind	Personen,	die	eine	innere	Ehrlichkeit,	eine	Wahrhaftigkeit,	über	sich	selbst	und	die	
Beziehungen,	die	sie	zu	anderen	unterhalten,	besitzen.	Wenn	dies	aber	wahr	ist,	dann	kann	
die	Selbsterniedrigungstheorie	der	Demut	keine	Interpretation	für	das	ignatianische	Konzept	
der	Demut	darstellen.	Um	uns	selbst	zu	erniedrigen,	müssten	wir	das	Gegenteil	tun,	wir	
müssten	uns	über	uns	selbst	belügen.	
																																																						
32	Vgl.	Pinsent,	Andrew.	The	Second-Person	Perspective	in	Aquinas’s	Ethics.	Virtues	and	Gifts.	London:	
Routledge	2012,	Kap.	3.	
33	Vgl.	Thomas	von	Aquin,	S.th.	II-II	q.	54	a.	1.	
34	Keating,	Michael.	„The	Strange	Case	of	the	Self-Dwarfing	Man.“	Logos	10.4	(2007):	55–76,	71-72.	
35	Kasper,	Walter.	„So	denkt	der	Papst.“	ZEIT	ONLINE	(10.	März	2015)	(https://www.zeit.de/2015/08/papst-
radikal-liberal-walter-kasper;	zuletzt	abgerufen	am	13.03.2020).	
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„If	you	are	smart,	you	are	lying	–	not	being	humble	–	if	you	act	as	though	you	are	not.	
Consider	this:	Jesus	Christ,	the	Son	of	God,	said	that	he	was	„gentle	and	humble	in	
heart“	(Matthew	11:29),	and	all	four	Gospels	tell	of	a	man	who	knew	perfectly	well	
who	he	was,	a	man	with	an	unshakably	strong	sense	of	self.“36	
Zweite	Anfrage:	Muss	man	zum	Verständnis	des	ignatianischen	Begriffs	der	Demut	Gott	als	
den	Wert	des	Menschen	unendlich	übersteigend	verstehen?	
Die	Antwort	auf	diese	Frage	scheint	uns	wiederum	relativ	klar	zu	sein.	Das	ignatianische	
Konzept	der	Demut	impliziert,	dass	Gott	in	einem	ganz	grundsätzlichen	Sinne	über	allen	
seinen	Geschöpfen	steht.	Es	handelt	sich	also	um	eine	radikale	ontologische	Abhängigkeit	
des	Geschöpfes	vom	Schöpfer.	Dies	ist	aber	nur	eine	offensichtliche	These	des	klassischen	
Theismus.	Josef	Pieper	hat	dies	als	die	schöpfungstheologische	Dimension	der	Demut	
ausgedeutet:	in	der	Anerkennung	des	Menschen,	dass	er	Kreatur	ist.37	
Aber	folgt	aus	dieser	ontologischen	Asymmetrie,	dass	das	Verhältnis	zwischen	dem	Wert	des	
Menschen	und	dem	Wert	Gottes	von	ähnlicher	Art	ist?	Es	stellt	sich	mithin	die	Frage,	ob	aus	
einer	solchen	ontologischen	Asymmetrie	auch	eine	moralische	Asymmetrie	im	Sinne	der	
grundsätzlichen	Verdorbenheit	des	Menschen	resultiert.	
Uns	scheinen	zwei	Lesarten	der	These,	dass	der	Wert	Gottes	den	Wert	des	Menschen	
unendlich	übersteige,	logisch	möglich.	Der	ersten	Lesart	gemäß	müsste	der	genannte	
Zusammenhang	folgendermaßen	umschrieben	werden:	„Gott	ist	allmächtiger,	allwissender	
und	allgütiger	Schöpfer	der	Welt,	der	klarerweise	über	seinen	Geschöpfen	steht.“	Diese	
Lesart	geht	jedoch	über	eine	ontologische	Asymmetrie	nicht	hinaus.	Sie	argumentiert	
vielmehr	dafür,	dass	es	in	der	Beziehung	zwischen	Geschöpf	und	Schöpfer	eine	starke	
Ungleichheit	gibt.	Dass	der	Mensch	in	einem	normativen	Sinne	„minderwertig“	sei,	folgt	aus	
dieser	Lesart	nicht.	Der	zweiten	Lesart	gemäß	müsste	der	genannte	Zusammenhang	
folgendermaßen	umschrieben	werden:	„Weil	Gott	als	allmächtiger,	allwissender	und	
allgütiger	Schöpfer	der	Welt	klarerweise	über	seinen	Geschöpfen	steht,	muss	der	Mensch	in	
einem	normativen	Sinne	‚minderwertig‘	sein,	insbesondere	dann,	wenn	man	den	Menschen	
mit	Gott	vergleicht.“	Wir	denken	nicht,	dass	man	diese	zweite	Lesart	aus	dem	ignatianischen	
Konzept	der	Demut,	wie	wir	es	vorgestellt	haben,	ableiten	kann.	Der	Rückschluss	von	einer	
ontologischen	Abhängigkeit	des	Geschöpfes	vom	Schöpfer	auf	eine	normative	
Minderwertigkeit	des	Menschen	im	Angesicht	des	Schöpfers	scheint	ganz	einfach	ein	non	
sequitur	zu	sein.	
Im	Kontrast	dazu	scheint	uns	der	ignatianische	Begriff	der	Demut	eher	auf	die	individuelle	
Wichtigkeit	des	Menschen	hinzuweisen.	Obwohl	das	ignatianische	Konzept	von	einer	
demütigen	Haltung	ausgeht,	liegt	eine	selbsterniedrigende	Haltung	in	dem	Sinne,	dass	sich	
die	Menschen	für	minderwertig	halten,	nicht	in	der	Intention	des	Ignatius.	Vergegenwärtigen	
wir	uns,	dass	die	demütige	Person	jemand	ist,	der	einen	starken	Sinn	für	das	eigene	Selbst	
besitzt.	Aus	dieser	Haltung	folgt	auch	ein	starker	Sinn	für	und	eine	wahrhaftige	Selbsteinsicht	
in	den	eigenen	Wert.	Wenn	also	die	demütige	Person	Christus	in	ihrem	Leben	erkennt	und	
																																																						
36	Tetlow,	Joseph.	Making	Choices	in	Christ.	The	Foundations	of	Ignatian	Spirituality.	Chicago:	Loyola	Press	
2008,	98-99.	
37	Vgl.	Pieper,	Josef.	„Zucht	und	Maß.“	Schriften	zur	Philosophischen	Anthropologie	und	Ethik.	Das	
Menschenbild	der	Tugendlehre.	Ed.	Josef	Pieper	&	Berthold	Wald.	Hamburg:	meiner	1996,	137–197,	183.	
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ihm	nachfolgt,	dann	führt	dies	nicht	zu	einer	Verminderung	des	eigenen	Werts,	sondern	
dieser	Wert	wird	erhalten.	
„The	person	who	wishes	to	be	meek	and	humble	as	Jesus	was	can	say	to	the	Father	
honestly,	„Treat	me	as	you	treated	your	own	Son.“	Such	a	prayer	has	nothing	to	do	
with	negative	self-image	or	despising	the	gifts	of	the	Spirit.	On	the	contrary,	heroic	
love	is	meek	and	humble,	but	it	is	also	glorifying.“38	
In	diesem	Sinne	schließt	sich	dann	hier	auch	der	Gedankengang	zu	Josef	Pieper.	Dieser	
argumentiert,	dass	gerade	im	kreatürlichen,	freien	Handeln	und	in	der	Annahme	des	
göttlichen	Willens	für	das	eigene	Leben	(„wirklichkeitsgemäß	zu	handeln“)	die	eigentliche	
Würde	des	Menschen	bestehe:	
„Die	Würde	des	Menschen	als	eines	geistbegabten	Wesens	liegt	nämlich	in	nichts	
anderem	als	darin,	seinsgerecht	–	das	heißt:	wahr	–	zu	erkennen	und	aus	freier	
Entscheidung	wirklichkeitsgemäß	zu	handeln.“39	
Dritte	Anfrage:	Folgt	aus	der	Asymmetrie	zwischen	Schöpfer	und	Geschöpf	die	Wertlosigkeit	
des	Geschöpfes?	
Nein.	Schon	in	der	Schöpfungsgeschichte	heißt	es,	dass	Gott	sah,	dass	es	gut	war,	was	er	
schuf.	Auch	in	der	klassischen	theistischen	Metaphysik	gilt	der	Grundsatz,	dass	alles	Seiende	
in	einem	grundsätzlichen	Sinne	als	„gut“	zu	bezeichnen	ist.	Mit	den	Worten	Josef	Piepers:	
„[…]	„omne	ens	est	bonum“,	alles	Seiende	ist	gut,	was	wiederum	das	gleiche	besagt	
wie:	„ens	et	bonum	convertuntur“,	„seiend“	und	„gut“	sind	vertauschbare	
Begriffe.“40	
Selbst	wenn	Gott	also	als	esse	subsistens	als	die	radikale	Grundlage	aller	Einzelseienden	
verstanden	werden	muss,	sind	die	Einzelgeschöpfe	in	einem	wertbezogenen	Sinne	als	„gut“	
zu	bezeichnen.	Diese	Asymmetrie	führt	aber	gerade	nicht	zu	einer	Minderwertigkeit	der	
Geschöpfe.	
Aus	der	Beobachtung	der	faktischen	Defizienz	bestimmter	Vermögen	und	Fähigkeiten	kann	
aber	auch	nicht	eine	Unwürdigkeit	oder	ein	Mangel	an	Würdigkeit	im	normativen	Sinne	
geschlossen	werden.	Dies	scheint	nämlich	einem	naturalistischen	Fehlschluss	analog	zu	sein.	
Ein	Vertreter	der	Selbsterniedrigungstheorie	müsste	zeigen	können,	dass	aus	der	bloßen	
Beschreibung	des	Abhängigkeitsverhältnisses	zwischen	Schöpfer	und	Geschöpf	eine	
normative	These	über	die	Minderwertigkeit	der	Geschöpfe	abgeleitet	werden	kann.	
Es	gibt	klare	Beispielfälle,	in	denen	ein	solches	Implikationsverhältnis	nicht	vorliegt:	
Betrachtet	man	etwa	die	Eltern-Kind-Beziehung,	so	zeigt	sich	eine	starke	ontologische	
Abhängigkeit,	denn	das	Kind	würde	ohne	seine	Eltern	nicht	existieren	und	könnte	zumindest	
in	frühen	Phasen	seine	eigene	Existenz	nicht	sichern.	Daraus	folgt	aber	nicht,	dass	Kinder	in	
einem	normativen	Sinne	weniger	wert	sind	als	ihre	Eltern.	Wir	hoffen,	dass	dieses	Beispiel	
																																																						
38	Tetlow,	Joseph.	Making	Choices	in	Christ.	The	Foundations	of	Ignatian	Spirituality.	Chicago:	Loyola	Press	
2008,	103.	
39	Vgl.	Pieper,	Josef.	„Über	die	Hoffnung.“	Schriften	zur	Philosophischen	Anthropologie	und	Ethik:	Das	
Menschenbild	der	Tugendlehre.	Ed.	Josef	Pieper	&	Berthold	Wald.	Hamburg:	meiner	1996,	256–295,	265.	
40	Pieper,	Josef.	„Über	das	Gute	und	das	Böse.“	Darstellungen	und	Interpretationen:	Thomas	von	Aquin	und	die	
Scholastik.	Ed.	Josef	Pieper	&	Berthold	Wald.	Hamburg:	meiner	2001,	1–57,	3.	
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hilft,	zu	unterstreichen,	dass	es	sich	bei	der	genannten	dritten	Anfrage	um	einen	
naturalistischen	Fehlschluss	vom	Sein	auf	das	Sollen	handelt.	
Wir	haben	argumentiert,	dass	es	einen	modernen	Begriff	der	Demut	gibt,	in	der	Demut	als	
eine	den	Menschen	herabwürdigende	und	damit	anti-humanistische	Haltung	gesehen	wird.	
Wir	haben	anhand	der	drei	Weisen	der	Demut	des	Hl.	Ignatius	von	Loyola	zu	zeigen	versucht,	
dass	diese	Kritik	der	Moderne	nicht	überzeugend	ist.	Das	christliche	Ideal	der	Demut	
impliziert	keine	verächtlich	machende	Degradierung	der	Würde	des	Menschen.	Im	Gegenteil	
gerade	im	freiwilligen	Sich-Hingeben	an	etwas	das	Größer	ist	als	man	selbst,	drückt	der	
Mensch	seine	wahre	Würde	aus.	Am	Beispiel	des	Lebenszeugnisses	des	christlichen	
Märtyrers	Alfred	Delp	SJ	haben	wir	diesen	eher	theoretischen	Gedanken	mit	Leben	zu	füllen	
gesucht.	Das	Leben	und	Sterben	dieses	großen	christlichen	Zeugens	verdeutlicht	in	
eminenter	Weise,	was	der	Hl.	Ignatius	von	Loyola	unter	der	dritten	Weise	der	Demut	
verstand.	
